



The religious practices performed in Lazio, for Diane of Nemi, and 
for Mater Matuta at Satricum, are well known thanks to literary 
sources whose details are sufficient to reconstruct them. They 
teach us that these rituals were performed by a group of women to 
replay a particular scene in various stages that can be completed or 
corroborated by archeology, but they do not necessarily insist on 
the importance of their bodies, nor on the emotional ties existing 
between the various devotees. Yet this is one of the foundations of 
the practice, so that the expected result is positively realized. If they 
are palpable in one of the two rituals, they are barely mentioned in 
the second, which is why they will be the focus of all the attention in 
this article.
1. Introduction
Dans le Latium, les détails qui 
fourmillent dans les témoignages 
des auteurs anciens nous donnent 
une image plus ou moins précise de 
ce que devait être les pratiques ri-
tualistes effectuées en l’honneur de 
Diane, à Némi, et de Mater Matuta, 
à Satricum. Les études menées sur 
le discours tenu dans ces textes ainsi 
que sur les éléments pouvant les cor-
roborer, les étayer, voire même, les 
réfuter, comme les traces architectu-
rales et le matériel archéologique re-
trouvés in situ, sont multiples1. Elles 
nous apportent sans cesse un éclair-
age nouveau sur ces sites. 
Malgré cela, peu nombreuses 
sont les études qui ont approfondi 
les liens existant entre les différents 
protagonistes de ces rituels, si ce 
n’est pour celui qui était effectué à 
Satricum2, tout en se concentrant sur 
l’importance du corps féminin qui y 
était mis en scène. Il est vrai que seul 
le rite réalisé pour Mater Matuta est 
explicitement présenté comme étant 
pratiqué par les tantes des enfants 
soumis au regard de la déesse, ou 
par tout membre féminin, si celles-ci 
n’existaient pas. Pour autant, aucun 
chercheur n’a entrepris d’étudier 
précisément les origines de tels liens 
et les raisons les ayant motivés3. Il 
semble pourtant que la filiation soit 
l’élément permettant à ces deux pra-
tiques d’agir de façon bénéfique. 
C’est pourquoi, nous avons choi-
si de nous intéresser particulièrem-
ent à ces deux ingrédients, afin de 
démontrer, dans la mesure du pos-
sible, qu’ils étaient les fondements 
du pouvoir de ces rituels. Il est donc 
important de contextualiser ces der-
niers, dans un premier temps, même 
s’il peut sembler superflu de le faire 
dans la mesure où la situation histo-
rique et géographique des lieux dans 
lesquels ils étaient réalisés à maintes 
fois était présentée. Ceci étant, cette 
description, qui, probablement, sera 
non exhaustive afin que le discours 
ne se focalise pas que sur elle et ne 
fasse perdre de vue aux lecteurs le 
but principal de cet article, permet-
tra de mieux comprendre les raisons 
ayant poussé à mettre en scène le 
corps féminin, ainsi que les relations 
existant entre les femmes qui prati-
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2. Deux divinités, deux histoires: 
Diane vs Mater Matuta
Si les deux rituels dont il est question dans 
cet article semblent avoir des finalités simi-
laires, ainsi que nous le verrons ultérieurem-
ent, les deux déesses à qui ils étaient offerts 
n’ont pas la même histoire originelle et les 
pratiques perpétuées pour elles différent 
considérablement.
2.1. Diane de Némi vs Diane de 
l’Aventin
Situé à environ vingt-trois kilomètres au 
sud-est de Rome4, le sanctuaire de Némi était 
contrôlé par la cité d’Aricie dont la position 
géographique et historique était enviable5 
puisqu’elle était nichée au cœur des Monts 
Albains, par tradition, berceau originel des 
Latins6, ce qui lui valait donc une certaine in-
fluence parmi ce peuple. Cette position était 
également un passage obligé pour les mar-
chands souhaitant se rendre du Latium en 
Campanie et inversement7, ce qui lui a assuré 
sa prospérité et lui a permis d’établir une al-
liance politique et militaire avec Cumes8, 
augmentant ainsi son importance auprès de 
ses partenaires politiques et commerciaux 
d’Italie du sud. C’est la raison pour laquelle, 
lorsqu’au VIe siècle av. J.-C., Aricie prit par à 
la révolte organisées par d’autres cités latia-
les contre le roi étrusque de Rome, Servius 
Tullius, le sanctuaire de Némi devint natu-
rellement l’un des lieux de réunion de cette 
ligue, comme en témoigne un fragment d’un 
texte de Caton l’Ancien9. D’où la nécessité 
pour la Ville d’établir son hégémonie sur le 
Latium et sur le sanctuaire fédéral de Némi, 
ce qui fut possible dès 496 av. J.-C., puis as-
suré définitivement en 338 av. J.-C.10.
Il est possible que, pour contrer ce pou-
voir grandissant et pour l’amenuiser, Servius 
Tullius ait alors décidé d’établir un sanctuai-
re de Diane sur l’Aventin de Rome. Ces 
données historiques pourraient expliquer la 
scénographie associée au rituel effectué en 
l’honneur de la déesse à Némi dont nous par-
le principalement Ovide dans ses Fastes: 
Licia dependent longas uelantia saepes 
Et posita est meritae multa tabella deae. 
Saepe potens uoti, frontem redimita coronis, 
Femina lucentes portat ab Vrbe faces11. 
En effet, si aujourd’hui il n’est plus pos-
sible d’apercevoir les structures originelles 
de l’aire sacrée, car les ruines encore visibles 
sont celles datant de la monumentalisation 
du site au IIe siècle av. J.-C.12, la Via Appia 
reliant le sanctuaire romain au sanctuaire 
latial est toujours observable, ce qui signifie 
que son usage était encore important à son 
époque et qu’il traduisait peut-être cette do-
mination exercée par Rome sur une divinité 
étrangère. Par ailleurs, même s’il est plus 
que probable qu’au fil du temps, les diverses 
étapes de ce rituel et leur signification pre-
mière ont dû cesser d’être compris jusqu’à 
faire partie du spectacle réalisé en l’honneur 
de Diane, des indices laissent supposer qu’ils 
seraient bien associés à une divinité originel-
lement non latine, confondue, par la suite, 
avec la déesse romaine13.
Varron semble ainsi relier la première 
déesse honorée sur le site aux Sabins14, mais, 
selon F. Massa-Pairault, elle posséderait des 
caractéristiques grecques15, ce qui pourrait 
expliquer l’aspect nocturne du rituel et l’uti-
lisation de torches mentionné par Ovide dans 
son texte. Seuls en effet les cultes étrangers 
et les fêtes hivernales de Bona Dea avaient 
le droit d’être effectués la nuit, selon les lois 
romaines16. La présence de torches dans le 
rituel serait également plus compréhensible 
si l’on considère que, dans l’iconographie 
grecque, la déesse est représentée avec ce 
genre d’attribut. Certains récits semblent 
justifier cette approche puisque Némi y est 
évoquée comme la fondation grecque du my-
thique héros Oreste et de sa sœur Iphigénie17. 
En tant que déesse ayant des traits hellénisés, 
elle ne pouvait donc qu’être perçue comme 
une étrangère par Rome, ce qui expliquerait 
qu’au moment de la colonisation du site, cet 
aspect du rite ait perduré. 




indice jouant en faveur de cette argumen-
tation. Strabon18, en effet, qualifie Diane 
d’Artémis Tauropole, sans doute parce 
qu’iconographiquement, cette dernière était 
représentée munie de torches ainsi que de-
vaient l’être les femmes venues en proces-
sion prier la déesse. Cependant, une divinité 
était Tauropole si elle avait des attributs «lu-
naires» et qu’elle présidait à la vie sauvage. 
Or, Diane était célébrée le 13 août, jour des 
Ides19, autrement dit à une date où la lune était 
à son zénith. Bien qu’il faille rester prudent 
face à un argument postérieur à la période ar-
chaïque, il peut néanmoins expliquer le qua-
lificatif attribué à la déesse, lequel, en l’oc-
currence, est justifié par la présence, dans le 
mythe fondateur du sanctuaire, d’Iphigénie, 
car d’après la légende, elle aurait été divi-
nisée sous le nom d’Hécate après sa mort20; 
une déesse que l’on retrouve aussi qualifiée 
de Tauropole en Grèce. Les liens existant 
entre cette dernière, Artémis et Lune sont vi-
sible sur les denarii de P. Accoleius Larisco-
lus, frappés en 43 av. J.-C (fig. 1), parce que 
ces trois personnalités composaient les traits 
de la déesse de Némi21.
Cette triade permet de mieux com-
prendre pour quelle raison l’aire sacrée de 
la déesse avait été édifiée sur la rive septen-
trionale d’un lac, identifié dans une inscrip-
tion comme étant le speculum Dianae22, et 
pourquoi le chemin prolongeant la Via Ap-
pia jusqu’au sanctuaire, passait près de cette 
étendue d’eau23. Le passage de la procession 
près du lac où se reflétait la lune permettait 
à Diane, en tant qu’astre, de se manifester 
auprès des protagonistes du culte, lesquels, 
bien que n’étant pas précisés par Ovide, sont 
aisément identifiables. L’élément liquide 
était aussi bien pourvoyeur de vie que délé-
tère, aussi la déesse patronnait-elle les dif-
férents passages, les différentes étapes qui 
jalonnaient une vie. C’est pourquoi, Diane 
devait-elle compter, parmi ses fidèles, des 
jeunes filles, des femmes enceintes et des 
mères de famille. 
Ce raisonnement est recevable si on 
prend en considération la planimétrie du 
sanctuaire de Némi. Ce qui est encore vi-
sible de nos jours date du IIe siècle av. J.-C., 
au moment où, au cours de plusieurs phases 
successives, l’aire de culte fut réorganisée, 
agrandie et monumentalisée. Il s’agissait 
d’une construction imposante de 200000 m², 
pourvue de deux terrasses24 (fig. 3). Celle 
inférieure, une plateforme de 200 x 175 m 
descendant vers le lac, était parée d’une en-
ceinte (Q) dans laquelle on avait inséré, au Ier 
siècle av. J.-C.25, des niches semi-circulaires 
(B) et à l’intérieur de laquelle avaient été édi-
fiés deux portiques doriques (R et Z) abritant 
des officines, des pièces pour les prêtres du 
culte et les fidèles (F), une série de cellae (a-
f), adossées au mur du fond, dans lesquelles 
avaient été stockés des dons faits par des fi-
dèles, enfin, en position excentrée, le temple 
K dédié à Diane. Sur la terrasse supérieure 
avait été édifié un nymphée monumental 
avec terrasses peut-être dédié à la nymphe 
Egérie, constituée, pour la terrasse infé-
rieure, de trois pièces centrales fermées et 
sur les côtés, de grandes fontaines. Il devait 
y avoir, devant l’exèdre de ce nymphée, une 
pièce dont la fonction nous est inconnue et, 
à l’ouest, une série de pièces parallèles, pro-
bablement liées à la vasque de la nymphe26. 
Si les offrandes découvertes dans la terrasse 
inférieure semblent liées au monde féminin, 
peu de reproductions en terre cuite d’utérus 
y figuraient27, alors qu’ils étaient le siège de 
Fig. 1
Denarius de P. Accoleius 





la vie28. Il n’en reste pas moins qu’il devait 
s’agir d’une étape obligatoire dans le rituel 
offert à Diane, car sur cette même terrasse 
ont été retrouvées 1683 lampes entre 1989 
et 2009, parmi lesquelles vingt étaient pour-
vues d’un couvercle en forme de croissant de 
lune29. En revanche, environ 74 exemplaires 
de vases à onguents ont été retrouvés près 
du nymphée30. Étant connus pour être une 
composante du rituel nuptial31, il est envisa-
geable que cet espace ait été fréquenté par 
des jeunes filles en âge de se marier dans l’e-
spoir qu’elles puissent accomplir leur rôle à 
venir.
En somme, une procession de femmes, de 
parturientes, de mères, voire de jeunes filles, 
le front ceint et portant des torches, devaient 
«parcourir», tous les 13 août, les kilomètres 
séparant le temple de Diane sur l’Aventin de 
Rome pour se rendre à Némi, où elles pas-
saient près du lac, si près que leurs torches 
se reflétaient dans l’eau, puis atteignaient le 
sanctuaire, sans doute sur le côté occidental 
de l’enceinte sacrée (U). Il semble que ce 
passage obligé près de l’étendue d’eau soit 
corroboré par la découverte en son fond de 
253 lampes. Il n’est pas certain qu’elles aient 
été offertes lors d’un rituel collectif d’autant 
qu’elles ne portent que des traces minimes 
de passage au feu, qu’elles diffèrent par la 
forme et par l’usage et que leur utilisation 
est comprise dans un arc chronologique li-
mité, mais elles semblent connectées au lac, 
lui-même lié au sanctuaire dans lequel on a 
également trouvé ce matériel32. Leur prés-
ence était-elle liée à la célébration noctur-
ne? Ou était-elle liée à un symbolisme plus 
profond33?  Les étapes suivantes du rite ne 
nous sont pas parvenues, seul Horace ajoute 
à cette description une danse pratiquée par 
les femmes sans qu’il soit fait mention du 
moment ni de l’endroit où elle devait être 
exécutée34. Il est possible que les femmes se 
rendaient ensuite sur la terrasse inférieure 
afin d’honorer la déesse par un sacrifice ef-
fectué près de son temple. N. Boëls-Janssen 
suggère qu’il pouvait s’agir, dans les temps 
les plus reculés, du sacrifice d’un bovidé dont 
seule l’anecdote racontée par certains auteu-
rs anciens en conserve le souvenir35. Bien 
que cette hypothèse soit intéressante, aucun 
reste archéozoologique n’est venu l’étayer. 
Au terme de ce rituel, les femmes devaient 
se scinder en deux groupes au moins (fig. 2). 
Le premier restait sur la terrasse inférieure, 
le second devait se rendre dans un espace 
Fig. 2
Plan du sanctuaire de Diane 
restitué en 2012. Rond rouge: 
lac de Némi; rond vert: ancien 
lucus; flèches: parcours des 
femmes; croix rouge: arrêt 
du premier groupe. Ghini--




vierge de toutes constructions, situé non loin 
du nymphée.
2.2. Quand Leucothée devient 
Mater Matuta
La fête des Matralia célébrée le 11 juin 
en l’honneur de Mater Matuta était tout aus-
si énigmatique, car, à l’époque où Ovide et 
Plutarque se sont intéressés à elle, sa signi-
fication semblait avoir perdue de son sens. 
Le premier résume en effet dans le début du 
livre 6 de ses Fastes les éléments principaux 
du rituel de la façon suivante:
ite, bonae matres, uestrum Matralia festum,
 flauaque Thebanae reddite liba deae. 
Pontibus et magno iuncta est celeberrima Circo
area, quae posito de boue nomen habet. 
Hac ibi luce ferunt Matutae sacra parenti
sceptriferas Serui templa dedisse manus.
Quae dea sit, quare famulas a limine templi
arceat arcet enim libaque tosta petat;36 
auxquels il ajoute à la fin dudit livre:
Non tamen hanc pro stirpe sua pia mater adoret:
ipsa parum felix uisa fuisse parens.
Alterius prolem melius mandabitis illi:
utilior Baccho quam fuit illa suis.37
Ses interrogations prouvent en effet que 
la teneur même de cette fête est devenue 
obscure, sans doute parce qu’au moment 
où il nous la rapporte, elle est devenue ty-
piquement romaine. Il devait donc être dé-
sappointant de voir une déesse être repré-
sentée comme une tante admettant, même 
brièvement, une esclave dans son templum, 
d’où, en temps ordinaire, les ancillae étaient 
exclues, pour l’y bannir par la suite. Il est 
probable, en vérité, qu’il s’agisse de souve-
nirs d’une tradition antérieure qui pourrait 
se rapporter au mythe de Leucothée dont 
fait référence Plutarque dans les récits qu’il 
fait de Mater Matuta38. Après de multiples 
périples, la déesse grecque serait en effet 
arrivée sur les plages du Latium, devenant 
ainsi une déesse italique39. Ne serait-il pas 
plus logique cependant de penser que Plutar-
que témoigne de l’existence d’une tradition 
grecque visant à expliquer les origines d’une 
déesse romaine ou, au moins italique?
Si la première interprétation de cette hi-
stoire s’avère exacte, elle expliquerait que 
Leucothée soit devenue Mater Matuta, elle 
permettrait également de mieux comprendre 
et de justifier les protagonistes et les diverses 
étapes du rituel effectué en son honneur lors 
des Matralia. Ainsi, Leucothée, qui avant 
d’être une déesse, était une simple mortelle 
s’appelant Ino, avait une sœur Sémélé qui 
avait eu un fils avec Zeus. Héra, alors folle 
de jalousie, tua cette dernière, obligeant Ino 
et son époux, Athamas, à s’occuper de son 
neveu. Mais cet acte provoqua la fureur de 
l’épouse du père de tous les dieux qui frappa 
le couple de démence: surprenant son époux 
avec une esclave qu’il avait pris pour maî-
tresse, Ino décida de mettre le feu aux ré-
coltes, provoquant une famine. Prenant l’un 
de leur fils pour un cerf, Athamas, quant à 
lui,  l’égorgea, obligeant son épouse à s’en-
fuir avec celui qu’il lui restait et à se suici-
der en se précipitant dans la mer. Mais plutôt 
que de mourir, elle arriva sur les plages du 
Latium où elle fut recueillie par la prophé-
tesse Carmentis qui lui offrit des gâteaux et 
lui prédit qu’elle resterait pour toujours dans 
cette région40. Cette assimilation des deux 
déesses s’était faite progressivement dans 
les esprits romains, sans doute à partir du IIe 
siècle av. J.-C., à un moment où la volon-
té d’unir les patrimoines grec et romain sur 




impératif41. Il était donc important d’assimi-
ler les grandes divinités grecques et romaines. 
Pour ce faire, la ressemblance dans les com-
pétences devait être un élément fondamental. 
La qualité courotrophe que nos deux déesses 
partageaient a donc été nécessaire dans le pro-
cessus de leur assimilation. C’est pourquoi 
Ovide nous explique les rites établis pour la 
fête en l’honneur de Mater Matuta par le biais 
du mythe grec de l’arrivée d’Ino-Leucothée.
Par conséquent, les actrices du culte se de-
vaient d’être essentiellement des femmes de 
haute naissance, tout comme l’était Ino elle-
même. Elles ne priaient pas pour leurs propres 
enfants, mais pour les enfants de leurs sœurs à 
l’instar du comportement d’Ino, qui a bien su 
s’occuper de son neveu, Bacchus, mais a été 
malchanceuse en tant que mère. Les gâteaux 
offerts étaient le souvenir de ceux que Car-
mentis avait donnés à Ino lors de son arrivée 
dans le Latium. Les esclaves ne pouvaient en-
trer dans le temple à cause de la haine qu’Ino 
avait éprouvée contre la concubine de son 
époux. L’ajout de la seule esclave pouvant y 
pénétrer pour y être chassée par la suite pour-
rait être un acte apotropaïque visant à éviter 
la famine qu’avait créée Ino en détruisant les 
récoltes par fureur. 
Pour résumer donc, le 11 juin, les bo-
nae matres, c’est-à-dire, les femmes du plus 
haut rang social, se rendaient au temple de la 
déesse. Elles lui offraient des gâteaux (liba), 
et d’après Tertullien,  qui a également cher-
ché à reconstituer la scène, seules les femmes 
ayant été mariées une fois (uniuirae) avaient 
le privilège de couronner la statue cultuelle42. 
Avant ou après cette opérations, l’ordre ne 
nous étant pas indiqué, les matrones péné-
traient dans le temple en tenant dans leurs 
bras les enfants de leurs sœurs (filles et gar-
çons, car le sexe ne nous est pas précisé) et les 
berçaient en demandant pour eux la bénédic-
tion de la déesse. Si introduction puis renvoi 
d’une esclave il y avait, rien ne nous permet 
de dire à quel moment cet épisode intervenait. 
La planimétrie de l’aire sacrée ne nous est 
pas d’une grande utilité pour reconstituer le 
rituel, dans la mesure où les fouilles archéolo-
giques n’ont pu déterminé encore à ce jour si 
un bâtiment existant servait pour le culte sous 
la domination romaine ou si un autre avait été 
érigé pour cela, car il semble que le temple 
présent en ces lieux avait été par deux fois 
incendié43 avant d’être frappé par la foudre en 
207 av. J.-C., mais que, malgré tout, la fré-
quentation de l’endroit ai perduré jusqu’en 
100 av. J.-C., comme en témoigne le dépôt 
d’offrandes votives datant de cette période44.
L’historicité des deux sites, associée à la 
description détaillée de la scénographie des 
lieux et des rituels démontrent l’importance 
de la place accordée aux femmes, et même de 
la confiance qui était placée en elles. À-travers 
ces cultes, ne voit-on pas, en effet se nouer 
plusieurs nuances de liens corporels?
3. Le corps de la femme: un 
nuancier de liens
Les femmes semblent être sollicitées à 
plusieurs échelles dans ces deux rituels et 
leur corps, être au centre de toutes les craintes 
et de tous les espoirs. C’est pourquoi il leur 
permet d’être associées à diverses actions, à 
commencer par la médiation religieuse.
3.1. La parenté, instrument de 
médiation religieuse
Il semble que les cultes que nous avons 
décrit plus haut n’aient pas toujours eu l’or-
ganisation qu’on leur connaît, sans doute 
même, les sites n’étaient-ils pas associés à 
Diane et à Mater Matuta à l’époque antérieure 
à la romanisation, ou tout au moins pas telles 
qu’elles nous sont présentées dans les sources 
littéraires. Il est possible alors que les femmes 
aient eu à «mimer» la romanisation, tout au 
moins peu de temps après qu’elle a eu lieu, 
dans le but éventuel de raviver le souvenir 
de la domination de la Ville et ainsi tuer dans 
l’œuf tout foyer de résistance qui serait tenter 
de se former de nouveau.
Sinon comment expliquer le fait de faire 
partir la procession du sanctuaire de Diane 
sur l’Aventin dans un rituel honorant cette 
même déesse, certes, mais à Némi? Comment 
comprendre également le tracé de la Via Ap-
pia allant d’un lieu de culte à l’autre? Même 
s’il est peu probable que les femmes aient 
réellement parcouru vingt-trois kilomètres à 
pieds, la nuit, dans l’état dans lequel se trou-
vaient certaines d’entre elles, il faut cepen-
dant imaginer celles-ci se mettant en marche 
en direction du sanctuaire de Némi depuis un 
endroit plus proche pour reproduire ce trajet. 




mi les auteurs anciens qui se sont intéressés 
au sujet, certains décrivaient encore à leur 
époque le culte rendu à Diane comme étant le 
grand rassemblement public que toute l’Italie 
fêtait45. Néanmoins, dans la mesure où ceux-
ci n’ont pas vécu au moment où la romani-
sation a eu lieu, il est raisonnable de penser 
que la fonction originelle du rite a été oubliée 
avec le temps pour céder la place à une déesse 
uniquement courotrophe46. C’est sans doute 
pour cette raison que Properce soupçonne 
sa maîtresse Cynthie de ne se rendre en cet 
endroit que pour dissimuler quelques ren-
dez-vous galants, puisqu’elle n’avait certai-
nement pas besoin de la déesse des naissan-
ces47, plutôt que de songer à une éventuelle 
réminiscence historique, politique et militaire 
pouvant solliciter toutes les femmes.
Il en va certainement de même pour les 
Matralia, à cause, d’une part du contenu des 
dépôts votifs I et II qui ont pu être datés en-
tre la fin du VIIIe et le troisième quart du VIe 
siècle av. J.-C.48. Autrement dit, durant des 
périodes où la divinité qui y était honorée ne 
pouvait pas être Mater Matuta, car même si 
nous ne connaissons pas bien la vie de cet-
te cité au VIIIe siècle av. J.-C., nous savons, 
grâce aux sources littéraires49, qu’elle fut aux 
mains des Volsques entre le Ve et le IVe siècle 
av. J.-C., ce qui, de ce fait, l’incita à rejoin-
dre la Ligue Latine contre Rome. On imagine 
mal un peuple en guerre contre la Ville établir 
un culte à une divinité romaine. Cette idée 
est renforcée par la scène de Gigantomachie 
présente sur le toit du temple: deux paires de 
couples mixtes de divinités sont en train de 
se battre, d’un côté, Zeus et Héra symboli-
sent les dieux de la cité et donc l’Acropole de 
Satricum combattant contre Athéna et Hérac-
lès sous les traits d’un hoplite qui mettent en 
scène les dirigeants de Rome50, de l’autre, 
Apollon et Artémis, qui représentent l’allian-
ce entre Cumes (assimilée à Apollon) et le 
monde latin (la déesse avait un culte sur l’A-
ventin symbolisant le commune Latinorum 
Romanorumque templum), face à Dionysos et 
Leucothée qui ont pour fonction de célébrer 
un culte différent de celui de Rome puisque 
le premier a pris la place d’Héraclès et que la 
seconde n’a pas été humaine avant d’être di-
vinisée, ils désignent ainsi le sanctuaire com-
me le théâtre du combat auquel a pris part la 
cité51. 
Il se peut qu’une divinité liée à la vie hu-
maine ait préexisté sur le site puisque le ma-
tériel votif du dépôt I se compose de deux 
pendentifs représentant la potnia thérôn, 
de fusaïoles, de bobines et de pesons, donc 
des objets liés à la féminité, associés à des 
silhouettes humaines découpées dans des la-
melles de bronze et dont la tête est parfois 
surmontée d’un disque, d’une figurine mascu-
line hydrophore en bronze et d’une figurine 
en bronze représentant un homme tenant son 
sexe52. Lorsque la cité est devenue colonie ro-
maine, en 385 av. J.-C., il paraît évident que 
les divinités du panthéon de la Ville ont été 
amenées avec les colons qui se sont installés 
à Satricum. Les compétences similaires entre 
cette divinité autochtone et Mater Matuta au-
raient facilité l’introduction de cette dernière 
sur le site et expliqueraient la continuité de 
certaines des activités cultuelles dévolues à la 
première. D’où l’intervention, une fois enco-
re, de femmes dans ce rituel. 
Qu’il s’agisse de l’une ou de l’autre des 
deux pratiques religieuses, les témoignages 
littéraires ne font mention que des matrones 
comme actrices, peut-être parce qu’elles di-
sposaient bénéficiaient d’une fama, c’est-
à-dire, d’une (bonne) réputation auprès de 
leurs concitoyens. Elles étaient donc les plus 
à même de véhiculer le message de Rome et 
de faire se créer, par le biais de rites publi-
cs, une cohésion culturelle autour de certains 
symboles et thèmes forts, en l’occurrence, 
ici, le souvenir de la romanisation. Dès lors, 
quoi de mieux, pour montrer l’exemple, que 
d’afficher des liens affectifs évidents entre les 
divers protagonistes qui étaient, qui plus est, 
des mères ou susceptibles de l’être dans un 
avenir proche. Il ne faut pas oublier en effet 
le rôle essentiel joué par les femmes dans les 
diverses étapes de maturation du fœtus, en 
tant que «cuisinière de l’enfant […], le fai-
sant mûrir son sein, au creux de sa matrice»53, 
ni celui dans les différents stades que l’enfant 
devait passer entre sa naissance et sa petite 
enfance54. C’était à elles, enfin, que revenait 
le pouvoir de donner la citoyenneté romaine 
aux nouvelles générations, avant la promul-
gation de l’Édit de Caracalla. En produire de 
nouvelles n’était donc pas anodin, car cela 
permettait sans doute de promouvoir la gene-
ratio pour l’ensemble du nomen Latinum55 et 




litiques de façon biologique.
3.2. Le corps féminin, balancier de 
la vie
Les deux déesses étaient similaires à bien 
des égards. Elles étaient ainsi primitivement 
associées à un astre et à son cycle (l’astre lu-
naire pour la première, l’astre solaire pour la 
seconde) dont le summum était atteint le jour 
de la cérémonie en leur honneur. Elles prés-
idaient donc, en quelque sorte, un calendrier. 
Mais, lorsqu’au IIIe siècle av. J.-C., les traits 
de chaque divinité devinrent quasi interchan-
geables au point d’être toutes pourvoyeuses 
d’abondance et de fécondité, nourrices et pro-
tectrices, la signification première de ces fêtes 
cessa d’être comprise jusqu’à faire partie du 
spectacle réalisé en leur honneur, et qu’Ovi-
de nous rapporte dans les deux cas56. Et, de 
fait, devenues courotrophes par excellence, 
leur rapport fort logique avec le temps, devint 
biologique, si bien que leur association au 
zénith d’un astre ne pouvait qu’être à l’image 
de la maturation d’un enfant et signifier que 
les deux déesses devaient apporter au monde 
une nouvelle lumière au même titre qu’elles 
allaient faire naître une nouvelle générati-
on, espoir de toute une communauté. C’est 
la raison pour laquelle, à cette occasion, les 
femmes se rendaient en procession jusqu’au 
lieu de culte des déesses afin de les solliciter 
pour que toute étape tant redoutée liée au dév-
eloppement d’un petit être soit franchie sans 
difficulté.
Le rôle des femmes étant indubitablement 
tourné vers la procréation et la finalité d’une 
union légitime étant d’assurer une descen-
dance viable, le ventre maternel devenait le 
lieu de tous les possibles. Une stratégie de-
vait alors être mise en place pour la survie de 
son possesseur, dont le rôle ne s’arrêtait pas 
là puisqu’il se consacrait également à l’entrée 
dans la vie du petit être, depuis l’accouche-
ment jusqu’à ses premiers pas, et de l’objet 
du désir, qu’il soit à venir ou déjà né. En cela, 
il n’y avait donc nul besoin du père ou de tout 
autre homme de la famille, car les périodes 
les plus dangereuses que devait traverser un 
enfant étaient entièrement soumises au seul 
pouvoir féminin, la masculinité de l’acte 
ayant été transféré au moment de la procréat-
ion. C’est la raison pour laquelle seules les 
femmes, certainement en âge de procréer, ou 
celles dont la fertilité avait été éprouvée, étai-
ent sollicitées pour de tels rituels, leur corps, 
reflétant cette importance et les liens qu’elles 
entretenaient entre elles, augmentant sans nul 
doute ce potentiel.
Ainsi, la triple personnalité qui composait 
les traits de la déesse de Némi était la raison 
pour laquelle elle devait tout à la fois être 
encensée pour le renouveau des cycles de la 
vie qu’elle prodiguait, que redoutée pour son 
côté chtonien, sa sauvagerie et la cruauté san-
glante que l’épithète Tauropole, aux dires des 
anciens, lui conférait. Il est possible que, pour 
toutes ces raisons, le rituel qui était pratiqué 
pour elle le 13 août, servait à se protéger de sa 
férocité et des douleurs qu’elle pouvait pro-
voquer. Sans doute faut-il interpréter à cette 
fin l’offrande à la déesse d’une pointe de lan-
ce par une nourrice, Paperia, sur laquelle il 
était inscrit: «Pour Diane, la nourrice Paperia, 
à bon droit»57. D’autant qu’on sait, par Pline 
l’Ancien58, que selon la croyance populaire, si 
on projetait par-dessus un toit une lance ayant 
au préalable tué 3 êtres vivants, l’accouche-
ment se passait sans difficulté. Ainsi, Paperia 
aurait pu offrir cet ex-voto pour qu’une per-
sonne de sa connaissance ait pu enfanter sans 
que Diane ne lui inflige de douleurs et qu’ain-
si elle soit la nourrice du nouveau-né.
La déesse accompagnait en effet les lunai-
sons endurées par une femme enceinte jusqu’à 
sa délivrance59. Bien que la finalité soit la vie, 
le chemin pour y parvenir était parsemé de 
dangerosités, aussi le lac était-il également 
sous le patronage d’Hécate60, c’est-à-dire que, 
si ce liquide pouvait donner la vie, il pouvait 
aussi être délétère, c’est alors que les torches 
devaient faire leur office, car leur luminosité 
faisait se succéder le jour à la nuit et offrait 
comme un univers parallèle, un espace-temps 
artificiel61 que les femmes devaient créer 
pour franchir cet endroit en toute sécurité. 
Symboliquement, enfin, ces torches devaient 
apporter la lumière à suivre pour l’embryon, 
jusque-là caché dans le ventre maternel, pour 
qu’il se fraie un chemin et puisse enfin sortir 
de l’obscurité.
C’est la raison pour laquelle, ce culte 
devait être prioritairement effectué par les 
femmes enceintes et par les jeunes mères qui 
s’inquiétaient pour le devenir de leur progéni-
ture, mais elle devait également comprendre 




témoignages littéraires qui ont détaillé la cé-
rémonie, ne mentionnent pas explicitement 
l’état dans lequel se trouvaient les femmes 
qui la pratiquaient. Il semble cependant lo-
gique que l’entraide ait été au cœur des re-
lations qui pouvaient exister entre toutes les 
femmes entrant en procession dans l’aire 
sacrée de Némi. On imagine mal, en effet, 
des parturientes cheminaient seules en pleine 
nuit, sur un sol inégal, au risque de tomber et 
de compromettre le fruit de tous les espoirs 
ou même de rester debout au cours du rituel 
qui avait lieu sur la terrasse inférieure du 
sanctuaire sans recevoir d’aide. Sans doute 
étaient-elles secondées par un membre fémi-
nin de leur famille, par une proche parente, 
une amie, ou même les autres fidèles. 
Il devait en être de même pour celles 
venues implorer la déesse d’aider leur pro-
géniture à surmonter les dangerosités asso-
ciées à chaque étape de la vie ou pour celles 
la remercier de ses bienfaits. Nous pensons 
que ce sont elles qui devaient accrocher des 
ex-voto aux haies du sanctuaire dont parle 
Ovide dans son récit; lesquels devaient être 
les vêtements que portaient la parturiente au 
moment de son accouchement, comme des 
tuniques (peplos, chiton, himation, kypas-
sis, c’est-à-dire une tunique courte)62, des 
sous-vêtements63, des voiles et des ban-
deaux64, ainsi que les langes premiers langes 
des nouveau-nés. Cette déduction est rendue 
possible en comparant ce rituel à une scène 
gravée sur un relief d’Achinos (Thessalie), 
daté de 300 av. J.-C. (fig. 3) sur laquelle on 
voit, en arrière-plan, des vêtements tendus 
sur un fil, interprétés par V. Dasen65 comme 
étant les effets personnels de la mère et de 
son nourrisson. Il est possible que la même 
chose se soit produite dans le sanctuaire de 
Némi, car cette scène était dévolue à Ar-
témis, visible au premier plan, devant la-
quelle se tient une procession. À l’exception 
du sacrifiant se trouvant devant l’autel, les 
autres protagonistes sont tous féminins. En 
fonction de leur taille, il a été possible d’en 
conclure que le premier était la nourrice te-
nant devant elle l’enfant dont elle avait la 
garde, suivie d’une esclave et, fermant la 
marche, la mère de l’enfant, sans doute une 
femme de haut rang étant donné les habits 
qu’elle porte. La posture de cette dernière, 
voilée et la tête baissée, laisse à penser 
qu’elle veut faire preuve d’humilité devant 
la déesse pour qu’elle accorde sa protection 
à l’enfant que la nourrice tend vers elle. Il 
est possible que des demandes similaires 
aient été faites à Diane Nemorensis sur la 
terrasse supérieure du sanctuaire de Némi, 
car à l’est du nymphée se tenait une aire pri-
vée de constructions où des strates, datées 
de l’état du bronze, ont livré des céramiques 
et des éléments végétaux carbonisés66 (fig. 
2), ce qui laisserait à penser que l’antique 
Fig. 3




lucus dont parlait Caton67 pouvait y avoir 
été planté autrefois et que la friche devait 
en conserver le souvenir. Quoiqu’il en soit, 
la stèle nous incite à penser qu’une fois de 
plus ces femmes ne devaient pas venir dans 
cet endroit. Peut-être, celles qui les accom-
pagnaient étaient-elles, à l’instar de Paperia, 
des femmes trouvant un intérêt à ce que le 
ou les enfants placés sous la protection de la 
déesse, soit ou garde une bonne santé. Dans 
tous les cas, elles étaient étaient résolument 
tournées vers le même but.
C’est durant les Matralia que les liens 
unissant les femmes étaient les plus actifs, 
car à cette occasion, nous apprennent Ovi-
de et Plutarque68, les tantes maternelles se 
voyaient confier la charge de présenter leur 
neveu ou nièce à Mater Matuta pour que 
la déesse les protège. Cette tâche était sans 
doute naturellement dévolue aux parentes les 
plus proches des jeunes mères, car ces der-
nières, encore physiologiquement affaiblies 
par l’accouchement et isolées parce qu’elles 
avaient fait couler un sang dangereux pour 
elle et leur famille, ne pouvaient le faire. Ce 
qui, de ce fait, laisse imaginer qu’en l’absen-
ce de ce genre de personnes, tout autre mem-
bre féminin, même éloigné, pouvait jouer ce 
rôle si important.
Selon certains chercheurs69, sa signifi-
cation primitive devrait pour beaucoup à la 
présence de statuettes féminines surmon-
tées d’un disque solaire qui ont été retrou-
vées dans les dépôts votifs archaïques du 
sanctuaire de Satricum et interprétées par 
eux comme étant la représentation cosmi-
que d’une déesse de l’aurore. Ils s’appuient, 
pour cela, sur les vers de Lucrèce70 et com-
parent alors le rite des Matralia à la mytho-
logie védique dans laquelle Aurore aide à 
mettre au monde son neveu, le Soleil, qui est 
le fils de sa sœur Nuit, tout en chassant les 
ténèbres. Mater Matuta contribuerait ainsi 
«au passage si difficile du Soleil dans le ciel 
afin qu’il pourvoie, sur terre, à la fécondité 
et aux nécessaires équilibres de l’eau et du 
feu»71. On peut cependant s’interroger sur 
cette interprétation qui semble quelque peu 
fragile dans la mesure où elle se base sur des 
vers qu’il faudrait réinsérer dans la pensée 
philosophique de son auteur ainsi que sur un 
parallélisme débattu de nos jours. 
Si, toutefois, cette théorie était consi-
dérée comme exacte, il faudrait se deman-
der jusqu’à quel point les compétences de la 
déesse étaient encore comprises lorsque le 
rituel fut codifié à l’époque romaine et s’il ne 
restait plus qu’une courotrophe apte à per-
mettre le développement des tout-petits, au 
même titre qu’autrefois elle veillait au lever 
et à la croissance de l’astre du jour, et à ma-
gnifier l’entraide existant entre les femmes 
au cours de cette étape si périlleuse pour eux.
4. Conclusion
Sans doute, pour conclure cette démons-
ration, nous faut-il revenir sur l’idée même 
qu’on se fait de la religion des femmes et 
de la façon de genrer une offrande, un ri-
tuel, ainsi que sur celle des liens familiaux 
ou amicaux. Le débat persiste en effet sur 
une possible division ou non des tâches, des 
motivations, des pratiques religieuses et des 
éléments consacrés à une divinité. Peut-on 
genre un rite? Une offrande? À l’inverse, 
peut-on imaginer que l’un et l’autre soit in-
distinctement dédié par une femme ou par un 
homme? Il nous semble que le raisonnement 
exposé dans cet article a permis de mettre en 
évidence l’importance des filiations comme 
renforcement des aspects bénéfiques que 
l’on est dans l’espoir d’attendre de telles 
pratiques, mais aussi comme l’expression 
concrète des espoirs et des peurs similai-
res aux femmes et aux hommes, d’une part, 
ainsi que celle du pouvoir politique romain, 
d’autre part. 
Nous en sommes en effet arrivée à la 
conclusion que les deux déesses étaient sol-
licitées pour accorder leur bienveillance aux 
générations en âge de procréer ainsi qu’à 
celles à venir dans le but que ni les unes ni 
les autres ne perdent la vie avant d’avoir pu 
servir au mieux la communauté. Bien qu’il 
paraisse logique que les femmes aient été les 
fidèles les plus appropriées pour effectuer 
les pratiques religieuses en l’honneur de ces 
deux déesses, puisqu’elles étaient concer-
nées par le devoir de procréation, leur santé 
et celles des enfants qu’elles devaient porter 
devaient être affaire de tous. De fait, même 
si par «religion des femmes», on entend re-
ligion effectuée par elles, leurs motivations 




probable que ces femmes aient eu à représent-
er, dans ces rituels, toute leur communauté.
Pour autant, ces deux rites avaient très cer-
tainement également d’autres objectifs plus 
spécifiques encore, ainsi que nous avons pu 
le démontrer. Dans la mesure où les femmes 
portaient et élever les enfants, n’étaient-ell-
es pas les plus à même de leur inculquer 
les fondements de la société, les règles qui 
étaient instaurées, l’histoire de la cité dans 
laquelle ils vivaient, en somme, la politi-
que que les autorités voulaient absolument 
voir adoptée? Qui donc mieux que les fem-
mes pouvaient alors participer à ce genre de 
cérémonies et réitérer des gestes mettant en 
valeur, par exemple la domination romaine, 
afin qu’ils soient vus et donc appris par tous? 
Ne peut-on pas alors voir dans ces deux pra-
tiques exclusivement féminines, une sorte de 
confiance placée dans les femmes?
En somme, la corporéité féminine avait 
toute son importance, puisqu’elle était por-
teuse de l’espoir de toute une famille, et, 
plus largement, de toute une communauté, 
mais elle était aussi l’expression du pouvo-
ir romain et du devoir de mémoire. C’est la 
raison pour laquelle les femmes qui accom-
pagnaient les principaux protagonistes étai-
ent une composante indispensable au bout 
déroulement des rituels, car elles servaient 
à aider celles qui avaient des difficultés ou 
qui étaient dans l’incapacité de les effectuer. 
Elles semblaient également augmenter l’effi-
cacité qu’on lui attribuait.
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